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El misticismo judío se fundamenta en la haggadah o aggadah (lit. narra- 
ción) que comprende los elementos no Eegales de los escritos rabínicosl. La 
haggadah abraza el período clásico de la literatura rabínica (siglos 11-IX d.C.) 
y se halla en dos fuentes principales, el Talmud y la literatura midrásica. La 
haggadah se halla entremezclada, en el Talmud, con las discusiones legales de 
los rabinos. El Talmud es, por lo tanto, la principal fuente de la haggadah, que 
abarca aproximadamente un tercio del material talmúdico. Por su parte, dentro 
de la literatura midrásica, aunque algunas obras se centran en el aspecto legal 
de la vida judía, la mayoría es de tipo hagádica2. El misticismo judío se incluye 
dentro de esta literatura haggádica, como búsqueda de un contacto más íntimo 
1. Véase el artículo aggadah en la Encyclopedia Judaica. También, The Encyclopedia of Ju- 
daisrn (ed. G. Wigoder), Jerusalem 1989. E. ROMERO, La Ley en la Leyenda, Madrid, CSIC, 1989, 
p. 4, la define así: «la palabra agadá, entendida en un sentido amplio, la podemos traducir por 
"leyenda, mito, saga". Es decir, materiales narrativos de tipo tradicional, mayoritariamente de 
transmisión oral, que constituyen obras de ficción basadas en la imaginación, en oposición a la 
obra narrativa basada en hechos reales*. Sobre 1:i definición general de misticismo, G. SCHOLEM, 
Las grandes tendencias de la mística judía, Madrid, Siruela, 1993, pp. 28-30 (ed. inglesa, 1941). 
2. Véase sobre esta literatura, H. L. STRACK-G. STEMBERGER, Introducción a la literatura 
talm&dica y rnidrásica, Valencia 1989, pp. 319-473. En el siglo XIII se compuso una obra, Yal- 
kut Siwzoní con todas las haggadot que acompaiiaron el texto bíblico. En el siglo XVII se com- 
puso otra obra titulada Yalkut reubeni con toda la producción agádica de los cabalistas durante 
cinco siglos. Ver SCHOLEM, Tendencias de la mística judía 52. 
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entre el creyente y su Creador. Los primeros estadios de desarrollo de la escuela 
de místicos se retrotraen al siglo 11 d.C. entre los seguidores de R. Aqiba, que 
buscan descubrir y transmitir de un modo esotérico, a un grupo de iniciados, 
los secretos celestes. Dentro de esta literatura midrásica se sitúa la obra Los ca- 
pítulos de Rabbí Eliezel; una de cuyas citas nos proponemos analizar. Pero 
antes de tratar sobre las tradiciones de este personaje, vamos a encuadrar este 
libro dentro de la corriente mística judía. 
Estos secretos celestes se describen en tres clases de escritos3: 1) «relatos 
de creación» (o Ma'aSeh be-reSit); 2) «relatos de Merkabah» o del carro di- 
vino; 3) «relatos sobre los Hekalot o palacios celestes». 
1) Desde el punto de vista bkhlico el «relato de creación» comprende los 
tres primeros capítulos de la Biblia con las dos descripciones de la tradiciones 
Yahvista y Elohista. El Targumj, el Talmud y el MidraS amplían el contenido 
de estas descripciones con relatos numéricos sobre las 7 u 8 cosas creadas antes 
de la creación y las cosas creadas en el primero, segundo y días restantes de la 
creación. Uno de los pasajes que más ocupó a los místicos es el que describe 
las 7 cosas creadas antes de la creación del mundo, tal como aparece en un 
midra5 del siglo IX llamado «Los Capítulos de Rabbí Eliezer», una especie de 
recreación del génesis de forma midrásica: 
«Siete cosas fueron creadas antes de que se creara el mundo, a saber: La Ley, la ge- 
henna, el paraíso, el trono de la gloria, el templo, (la conversión) y el nombre del Mesías.>9 
De estas siete cosas, la Ley o Torah es particularmente importante para la 
reflexión mística en cuanto se la considera una emanación de la divinidad, o in- 
cluso idéntica a ésta" La distinción entre Torah oral y Torah escrita se equipara 
con la distinción que establecían los textos gnósticos entre el Dios absoluta- 
mente trascendente y el pleroma, esfera espiritual próxima a Dios, de la cual 
emanan las chispas espirituales hasta las almas del hombre. 
Otro concepto gnóstico importante en estos textos de Creación es el de la 
destrucción y la recreación de los mundos. Los poderes de las esferas y el 
3. Véase, G. SCHOLEM, Jewish gnosticisrn, Merkabah Mysticiswz and Talmudic Tradition, 
New York 1960, pp. 5-15. 
4. Ya el Targum Pseudo-Jonatán a Nm 22,28 habla de diez cosas creadas antes que el mundo, 
entre ellas, el maná, el pozo, la vara de Moisés y la boca parlante de la pollina de Balaam. Cf. 
Neophyti 1 (ed. A. Díez Macho), Madrid, CSIC, 1974, IV, p. 212, n. 10. 
5. Los capítulos de RabbiEliezer 111, 2 (ed. M. Pérez), Valencia 1987, p. 65. 
6. Véase G. SCHOLEM, La Cábala y su simbolismo, Siglo XXI, Madrid 81992, pp. 48-66. 
mundo de la materia son esencial y primordialmente malignos en tanto que re- 
presentan la separación respecto al Dios incognoscible y tienen el papel de im- 
pedir el ascenso del hombre hasta Dios. Los archontes, creadores y rectores del 
mundo, lo dirigen con inexorable fatalidad que alcanza hasta el hombre y le ata 
a la tierra, incluso a través de sucesivas creaciones y destrucciones del mundo, 
muertes y reencarnaciones7. Entre estos textos, una frase atribuida a Rabbí Ab- 
bahu intrigó siempre a la exégesis mística judía: 
«La frase del Génesis: "Hubo tarde y hubo mañana, día primero." Dice Rabbí Judah 
bar Simon al respecto: "De aquí se deduce que hubo un orden de tiempos anterior." 
Añade Rabbí Abbahu: "El Santo, bendito sea, estableció y destruyó los mundos."»" 
2) Los relatos de la Merkabah, de la Gloria o Trono divino ofrecen otro 
campo a la reflexión místicag. El Trono divino se describe en la Biblia como un 
asiento alto y una grada (Sal 110,l). Era el asiento de gala, símbolo del poder 
real. Conforme a la concepción de la realeza divina, Yahveh se representaba 
reinando desde una sede parecida, provista de una grada (Sal 993). La sede 
misma se confundía con los querubines dlel debir o Santo de los Santos, sobre 
los que se creía que estaba sentado Yahveh (1Sm 4,4). Este trono era símbolo 
de la fuerza y poder de Yahveh (Sal 93,2; 97,2). El desarrollo de la angelología 
en el judaísmo postbíblico conduce a la constitución de una clase de ángeles 
llamados «trono» (Test. de Levi 3,8; Test. de Adlín 4,19-22; Col 1,16), nombre 
que traduce sin embargo el hebreo merkabot. Este plural de excelencia desig- 
naba en su origen el «trono del carro» divino (4Qsl; cf. Sir 49,8) cuya idea se 
remonta a Ez 1 y 10. Los ángeles llamados «tronos» son su personificaciónlo. 
El «trono del carro» divino representó má.s tarde un papel importante en la mís- 
tica judía de la Merkabah y en la cábala. Este tipo de especulación fue consi- 
derado en el judaísmo rabínico como más peligroso esotéricamente que el 
anterior. En un pasaje de la MiSná (Haggigah 2.1) se lee: 
«Un (maestro) no puede exponer delante de tres (discípulos) lo relativo a las leyes 
de los incestos ni la historia de la creación (la "Ma'aSeh b2-r2'Sit"; es decir especula- 
ción esotérica en relación a Gn 1) ante dos; y ni siquiera ante uno se expondrá la Mer- 
lcaba (especulaciones esotéricas en relación .a Ez 1) salvo que se trate de un auténtico 
7. SCHOLEM, La Cábala y su simbolismo 128; Ursprung und Anj6nge der Kabbala, Berlin, 
1962, PP. IOlss, 166-171. 
8. Genesis Rabbah 111 7; Qohelet Rabbah 111 11. Esta teoría ya la había atribuido antes Filón 
a los estoicos (EJ V, 1064). Cf. MAIM~XIDES, GP LI, 233 y nota in l. El texto se cita entre los 
errores del Talmud en Jerónimo DE S A ~ T A  FE,El tratado «De Iudaicis erroribus ex Talmut)) (ed. 
M. Orfali), Madrid, CSIC, 1987, p. 83. 
9. Sobre el misticismo de la Merkabah y el gnosticismo judío véase SCHOLEM, Tendencias 
de la ~nística judía 6 1 - 100. 
10. Véase «Trono» en Diccionario Enciclopédico de la Biblia, Barcelona, Herder, 1993, 
p. 1537. 
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sabio instruido y capaz de entender por sí mismo (. . .) Pues quien no guarda el debido 
respeto a la Gloria (kabod) de su Hacedor, mejor sería que no hubiera nacido.»ll 
La bkinah significa la presencia de Dios en el mundol2. El término es 
usado por los sabios para remarcar la relación entre Dios e Israel. Por eso mar- 
cha al exilio con Israel y retornará con él en los últimos tiempos. Muchas des- 
cripciones antropomórficas de la bkinah aparecen en la literatura haggádica y 
van apareciendo textos que hablan de su separación de Dios. En la filosofía 
judía medieval se la considera una entidad divina separada de Dios y se la iden- 
tifica con la Gloria divina y su primera creación (Saadia Gaón). Maimónides la 
considera «la luz divina creada que Dios hace descender a un lugar pyticular 
en orden a conferir un honor de modo especial» (Guía 1 64). Es la Sekinah 
quien se revela a los profetas, no Dios (Guía 1 21). En cambio, para la mística 
cabalística representa lo femenino, la Esposa o la Hija mística, en suma, la ec- 
clesia Israel (Bahir 90. 43'3. Un término paralelo al de Merkabah, kcibod o 
kisah ha-kabod (Trono de Gloria) es el de Paraíso, concepto usado en la lite- 
ratura esotérica para hablar del paraíso celeste (cf. 2Cor 12,2-4), tema relacio- 
nado con el tercer tipo de relatos, que describimos a continuación, de los 
palacios celestes. 
3) Una tercera línea de especulación, por último, tiene escaso apoyo en el 
Talmud y el MidraS; sin embargo, la información nos viene aportada por los 
pocos restos de la literatura gnóstica rabínica que se nos han preservado. Se 
trata de la especulación sobre los siete cielos y los palacios celestes (Hekalot). 
En el texto básico sobre el tema, el Hekalot rabbati (cap. 15-23)l" se describe 
la ascensión extática del alma a través de los siete palacios de los siete cielos. 
Los ángeles del servicio le oponen obstáculos que debe vencer mostrando unos 
sellos escritos con nombres secretos. Los peligros que ofrece el sexto palacio 
proceden de las piedras de mármol ondulante de su pavimento. En Haggigah 
14b se lee: «R. Akiba dijo: "Cuando llegues a las piedras de mármol puro no 
grites: '¡Agua, agua!' Pues 'no habitará dentro de mi morada el que cometiere 
fraude'(Sa1 101,7)".»15 Sin embargo, el que supera este peligro «entra en pre- 
1 l .  Misriá (ed. C. Del Valle), Madrid, 1981, p. 419 (retocamos algo de la traducción); el ori- 
ginal puede verse en la edición hebrea de Albeck, vol. 11, Jerusalén, Bialik Institute, 1952, p. 394. 
12. Sobre este concepto bíblico en la literatura midrásica, véase: A. GOLDBERG, Uritersu- 
chungen iiber die Vorstellung von der Schechina in der früheri Rabbinischen Litemtu>; Berlin 
1967. También la obra de D. MuÑoz LEON, Gloria de la Shekinah en los Targuwiin del Penta- 
teuco, Madrid, CSIC, 1977. 
13. SCHOLEM, Ursprung unddnfange der Kabbala 149; La Cábala y su simbolismo 116-1 18. 
14. La más rica colección del material sobre Hekalot ha sido publicada y traducida por P. 
SCHAFER, Synopse zur Hekhalot-Literatur (edd. P. Schafer, M. Schlüter, H. C. Mutius), Tübingen 
1981; la traducción alemana de estos capítulos en P. SCHAFER (ed), Ubersetzung der Hekhalot Li- 
tercrtur 11, Tübingen 1987, pp. 152-243. 
15. En la edición inglesa de 1. Epstein, tratado citado, pp. 90-91. 
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sencia del Trono de su Gloria» (Kabod) (Hekalot rabbati 23,4)16. El último pe- 
ligro es el fuego que rodea a la esfera de la Merkabah: «El ojo de ninguna cria- 
tura puede contemplarlo (. . .), ni siquiera el ojo de sus servidores. Quien, sin 
embargo, lo contempla, lo mira y observa detenidamente (. . .), la niña de sus 
ojos lanza chispas y produce antorchas llameantes (Hekalot rabbati 3,4).»'7 
Dentro de esta cosmovisión, Metatrón y Sandalfón18 se consideran los dos 
ángeles cosmológicos más importantes y tienen gran importancia en esta lite- 
ratura y en la cábala. E l  primero se identifica con Henoc, personaje del Anti- 
guo Testamento que fue trasladado a este séptimo cielo y transformado en el 
ángel Metatrón, una de las máximas jerarquías angélicas's. En el Zohar o libro 
del esplendor (la mayor obra del misticismo judío, redactada en España) Meta- 
trón se reviste de la luz que poseía el alma de Adán antes de pecar20. 
Sandalfón es un ángel que ocupa el rango superior de la jerarquía angélica 
y habita el séptimo de los Palacios celestes21. Su función consiste en hacer de 
intermediario entre las oraciones del puebllo elegido y la Gloria, Pureza o San- 
tidad de Dios. Ello se muestra especialmente en un pasaje del Talmud, Haggiga 
13b, donde el ángel Sandalfón acoge las oraciones de Israel y teje con ellas una 
corona, pronuncia el nombre de Dios sobre esta corona, y por sí misma ésta as- 
ciende hasta ceñir la cabeza de su Señor. En la mística judía medieval, el nom- 
bre de este ángel se relaciona con el misterio de la dominación que ejecuta la 
forma sobre la materia. Se lo relaciona con el Intelecto agente, como la fuerza 
que une materia y forma, en base a una etimología talmúdica de Sandal, pala- 
bra que significa «feto informe» en el Talmud (es decir, la materia) y phon 
como panim, es decir, rostro, interpretado como forma intema22. 
16. SCHAFER (ed.), Übersetzung der Hekhalot Literatur 11 224-228. 
17. Ibid. 23. 
18. Véase C. GONZÁLEZ, La angelología en la literatura rabínica sefardí, Barcelona, Rio- 
piedras, 1977, pp. 4 3 s .  
19. Libro Hebreo de Henoc, en Apócrifos del Antiguo Testamento IV (ed. A. Díez Macho), 
Madrid, Cristiandad, 1984, pp. 221-224. 
20. Cf. The wisdom of the Zohar: An Anthology of Texts 11, Oxford, The Littman Library of 
Jewish Civilization, 21991, pp. 626-632. 
21. Véase SCHOLEM, Ursprung und Anfange 154,320s~. 
22. Cf. Ibid. 321. Otros escritos dan una etimología diferente para estos ángeles. Metatrón, 
el «príncipe del mundo», algunos lo relacionan coln Mitra, del zoroastrismo; según otros, sería la 
forma abreviada de Metatronios (del griego: «el que está junto al trono», aunque la palabra no 
se usa en griego); por último, hay quien lo relaciona con el latín (de mzetatol; «precursor», ya que 
en él se veía al ángel que precedía a los israelitas en el desierto, Ex 23,20). Del ángel Sandalfón 
dan una etimología relacionada con el griego ouvuÍ5ehqÓ5, «hermano asociado». Es el encargado 
de la oración: «Cuando todos los lugares donde ,se adora han tenninado sus servicios, el ángel 
encargado de la oración reúne las plegarias que se han formulado y hace coronas que coloca 
sobre la cabeza del Santo único (bendito sea)» (ExR XXI). Como característica esencial presenta 
su gran tamaño, ya que él es el más alto de todos los ángeles, en una distancia tal como la que 
se recorre en quinientos años (véase, Encyclopedia Judaica, «Angelology»). 
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111. RECEPCIÓN DE LOS TEXTOS MÍSTICOS RABÍNICOS EN LA 
FILOSOFÍA MEDIEVAL 
Vamos a analizar la recepción en la filosofía medieval de un pasaje de este 
tipo de literatura esotérica que contiene los tres elementos mencionados, pues 
al filósofo medieval no dejaron de plantearle problemas estos textos. En con- 
creto, el siguiente pasaje de <<Los capítulos de Rabbí Eliezer» merece particu- 
lar atención: 
«¿De dónde fueron creados los cielos? Tomó (Dios) la luz de su vestido y la ex- 
tendió como un manto, y se fueron expandiendo (. . .), conforme estj dicho: "Envuelto 
de luz como de un manto, despliegas los cielos como una tienda" (Sal 1042) (. . .) ¿De 
dónde fue creada la tierra? Tomó nieve de bajo su trono y la esparció, según lo dicho: 
"Dice a la nieve: cae a tierra."» (J.b 37,6)23. 
La obra, originada en Palestina, tal como ha llegado a nosotros parece 
haber surgido entre los siglos VI11 o IX, pues contiene referencias a la domi- 
nación árabe. Aunque contiene interpolaciones, conoce la literatura pseudoepi- 
gráfica y aparece como la creación de una gran personalidad literaria". Se 
divide en 54 capítulos, pero está evidentemente incompleta. Los dos primeros 
capítulos, una leyenda biográfica de R. Eliezer, faltan en muchos manuscritos. 
Los capítulos 3-11 se ocupan de la obra de la creación. El aspecto contempla- 
tivo y el derás místico aparecen ya desde el comienzo de la apertura de la obra 
de R. Eliezer citando el salmo 106,2 («Capítulos» 3,l); por su actividad derá- 
sica el hombre supera a los ángeles, pues puede contemplar toda la creación y 
alabar a Dios ante su trono25. En la cita mencionada se explica cómo al hom- 
bre le incumbe investigar en lo que Dios hizo antes de la creación del mundo y 
el primer día de la creación. 
La filosofía judía medieval mantiene una postura ambigua respecto al texto 
que acabamos de mencionar. Esta postura consiste en una actitud de apología 
de los sabios de Israel y de explicación de sus textos como parábolas o alego- 
rías de conceptos filosóficos racionales. 
El Talmud y la literatura rabínica reflejan el pensamiento de aquellos sabios 
que modelaron el judaísmo en los seis primeros siglos después de Cristo y cre- 
aron el judaísmo rabínico que influye de manera determinante en toda la Edad 
Media26. Baste pensar en el comentario a la MiSná de Maimónides. El Talmud 
23. «Capítulos» 111 4. La edición hebrea fue publicada en Varsovia, 1852 (reimpr. Jerusalén 
1962). Citamos las páginas de la edición castellana: Los Capítulos de Rabbí Eliezer (ed. M .  
Pérez), Valencia 1984, pp. 6 7 s .  
24. H. L. STRACK-G. STEMBERGER, Introducción a la literatura talmiídica y wiidrcísica, Va- 
lencia 1989, pp. 434-436. 
25. Véase la introducción de M. PÉREZ, LOS capíti~los de Rabbí Eliezei: Valencia 1987, p. 30. 
26. Véase Ben ZION BOKSER y otros, The Talrnud, New York 1989, pp. 1-14. 
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ha sido comparado a un océano por su tamaño y complejidad. Esta metáfora 
nos indica que este escrito, como el mar, puede ser contemplado desde distin- 
tos ángulos en cuanto a su concepción espiritual del mundo y de Dios. Uno de 
estos ángulos, naturalmente, es la tradición judía que bebe de estas fuentes ra- 
bínicas. El estudio del Talmud, libro lleno de misterios para el cristiano, recibe 
la sanción de la comunidad, que inspira en él la legislación; por otra parte, un 
sabio rabino, Ibn Adret (Barcelona, 1235-1310) lo consideraba repleto de ver- 
dades místicas, ocultas en leyendas, parábolas y homilías27. Por ello, ante las 
sentencias de los sabios principales se ha de manifestar una posición de respeto. 
a )  La cita de Rabbí Eliezer en la Guía de Maimónides 
El filósofo cordobés (1 138- 1204) tuvo que abandonar su ciudad natal tras 
la llegada a España de los almohades para trasladarse a Fez en 1148 y más 
tarde, hacia el 11 7 1, a El Cairo donde, alrededor de 11 90, escribe su obra más 
importante, la Guía de Perplejos. 
Maimónides afirma en esta obra que Onkelos (el autor del Targum del Pen- 
tateuco) recibió todas las enseñanzas notables y maravillosas sobre la esencia 
de Dios, uno de los arcanos de la Torah, en el monte Sinaí, de boca de R. Elie- 
zer y de R. YehoSuah, doctores de Israel por excelencia (Guía 11 33). Y poco 
antes ha mencionado los «celebrados capítulos de Rabbí Eliezer el Grande», 
aunque añade que ha visto en ellos la cita que mencionaremos sobre la luz del 
manto divino, «un pasaje tan extraño cual no vi jamás entre los seguidores de 
la Ley de Moisés». En cambio, de la opinión esotérica de otros sabios meno- 
res, como R. Judá bar Simón y R. Abbahu afirma: «En suma, no han de tenerse 
en cuenta las opiniones particulares en tales referencias» (Guía 11 30). 
Maimónides analiza la cita de Rabbi Eliezer desde un comentario filosó- 
fico-alegórico. Uno de los ángulos de recepción de la literatura midrásica es la 
filosofía judía neoplatónica, mantenida por los pensadores judíos hasta prácti- 
camente el siglo XV28. Maimónides, dentro de esta corriente interpretativa, en 
el prefacio de la Guía de Perplejos explica que se proponía elucidar, en otras 
obras, los pasajes difíciles de todas las DeraSot («Estudios homiléticos~), cuyo 
sentido externo difiere notoriamente del genuino, apartándose de lo racional 
por tratarse de alegorías29. El plan de la Guía de Perplejos lo divide en este pre- 
27. A. NEUMAN, The Jews in Spain, 11 vols., Philadelphia 1944, pp. 78, 136. 
28. Yosef ibn 'Aknin (1150-1220), discípulo de Maimónides (1135-1204), habla sin excep- 
ción, en su comentario al Cantar de los Cantares de tres planos de interpretación, el literal, el hag- 
gádico y el filosófico alegórico. Con ello explica cómo emanan de Dios los intelectos que rigen 
las esferas de la cosmología neoplatónica. 
29. O parábolas. La mejor edición de la Guía sigue siendo la que ofrece el texto árabe y la tra- 
ducción francesa de S. M L ~ ,  Le Guide des Égarés, Paris 1856 (3 vols.). Tomamos la traducción de 
todas las citas de la Guía de D. GONZALO WSO, Guía de Perplejos, Madrid, Trotta, 1994, p. 58. 
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facio en dos secciones principales, la que estudia la realidad celeste, que intenta 
identificar con la doctrina de la Merkabah, es decir, con la Metafísica y la On- 
tología; y la doctrina de la Creación (Ma'aSeh be-rZ5it) que se identifica con 
la Física y la Astronomía: 
«En mis escritos talmúdicos ya expuse algunas normas generales sobre este 
asunto (. . .) y advertí que el Ma'aSeh bi;-rZSit ("obra, o relato de la creación") se iden- 
tifica con la Física, y el Ma'aSe Merkaba ("relato del carro celeste") con la Metafí- 
sica)) (Pref., p. 56). 
Maimónides comenta el texto de Rabbí Eliezer desde la ontología neopla- 
tónica. Ésta divide el universo en tres planos ontológicos: el de los espíritus 
puros (ángeles o Seres separados); el de las esferas celestes y el del mundo co- 
rruptible sublunar: 
«En efecto, el conjunto de las cosas creadas se divide en tres partes: primera, las 
Inteligencias separadas, que son los ángeles; segunda, los cuerpos de las esferas celes- 
tes; y tercera, la materia prima, a saber, los cuerpos sujetos a cambio constante, situa- 
dos bajo la esfera celeste» (Guía 11 10, p. 262). 
La interpretación alegórica de Maimónides mantiene la correspondencia, 
en el texto citado de Rabbí Eliezer, de la luz del lnanto del Santo con los entes 
celestes formados de materia incorruptible y la nieve que hay debajo, con la 
materia inferior con que se creó la Tierra. 
«Sin embargo, como quiera que sea, (R. Eliezer) nos ha prestado un gran servicio 
al indicar claramente que la materia celeste difiere de la terrestre y, ambas, son neta- 
mente distintas: la una se atribuye a Dios (¡exaltado sea!) por su elevación y grandeza 
y proviene de la luz de su vestido; la otra, alejada de la luz y del esplendor divinos, es 
la inferior, procedente de la nieve de bajo el trono de su gloria* (Guía 11 26, ed. Gon- 
zalo Maeso, pp. 304-306). 
Maimónides, desde su pensamiento respetuoso con la Biblia y la tradición, 
admite la posibilidad de una materia prima eterna, pero considera más acorde 
con la razón y la Biblia la creación ex nihilo. Más interesante aún es conside- 
rar los límites en que mantiene la alegoría, limitado al plano de la materia prima 
terrestre y la materia celeste. El Trono divino30 permanece como un arcano o 
misterio para el filósofo: 
«¡Quién me diera penetrar lo que ese sabio creía! ¿Tal vez es imposible sea pro- 
ducida una cosa de la nada y necesariamente debe existir una materia de la cual se 
30. Cf. Gcda 19  (ed. D. Gonzalo Maeso), p. 77: «La realidad es, como hemos indicado, que 
todo lugar ennoblecido por Dios y distinguido con su lugar, como son el santuario o el cielo, se 
denomina trono.» 
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forme todo lo creado? (. . .) Si R. Eliezer hubiese admitido la eternidad del trono, éste 
sería un atributo divino y no un cuerpo creado. Pero, ¿cómo sería posible, en tal caso, 
que de  un atributo surgiera un objeto?» (Guía 11 26). 
b )  Recepción del texto de Rabbi Eliezer en la obra de Sern p b  ibn $aprut 
(siglo XIV) 
R. Sem n b  ibn Saprut31 (ca. 1340- 14 lo), nació en la ciudad de Tudela a 
mediados del siglo XIV. Hacia 1379 se presenta a un debate religioso con el 
cardenal D. Pedro de Luna en la catedral de Pamplona, sobre el pecado origi- 
nal. Hacia 1383 sabemos que reside en Tarazona, donde destaca como médico 
interesado por la filosofía, el comentario a la E~critura3~ y la haggadah o lite- 
ratura rabínica33. Allí escribe la mayor parte de su obra de controversia, el Eben 
Bohan o «La Piedra de Toque» (cf. 1s 28,16)34, un diálogo imaginario entre un 
Judío (Unitario) y un Cristiano (Trinitario), dividido en XV libros con la si- 
guiente distribución: Los fundamentos de la fe (1), pasajes del Antiguo Testa- 
mento (11-X), la haggadáh (XI), el Evangelio de Mateo (XII), la resurrección 
(XIII), el Mesías (XIV), las teorías del Maestro Alfonso (Abner de Burgos) 
sobre la Biblia y la haggadah (XV). 
La situación intelectual cambia en este siglo XIV en el norte de España, 
donde vive Ibn Saprut, respecto a la vivida en tiempos de Maimónides. Este 
autor, en el libro 1, capítulo 15 de su obra de debate judeocristiana, Eben Bohan 
(=EB), comenta el mismo texto de «los Capítulos de Rabbí Eliezer». 
Igual que Maimónides, Ibn Saprut aprecia el concepto de tradición y de en- 
señanza oral de maestro a discípulo. Así, este autor habla de R. Aqiba, con- 
temporáneo de R. Eliezer, ocupado así mismo en especulaciones místicas, 
como alguien de quien afirma el Talmud que fue el único que «entró en paz y 
salió en paz del paraíso (de la especulación esotérica)»35. Éste afirmó de su 
compañero: «La sabiduría de Rabbí Eliezer es tan grande como el mar y noso- 
tros somos como un perro que lame en el mar.»36 
31. Una sucinta biografía de Sem Tob ben Saprut en A. SÁENZ-J. TARGARONS, Diccionario 
de autores judios (Sefarad, siglos X-XV), Córdoba 1988 (= DAJ), p. 103. De su obra, únicamente 
ha sido publicado el Pa~des Rimmonim (Sebionetta 1554). 
32. Véase su obra Sofenat Pa'aneah o el Descifrador de lo secreto, cf. Gn 41,45. 
33. Véase su obra Pardes Rimmonim, «el Jardín de los Granados)). 
34. El Eben Bohan es un voluminoso tratado (XV libros) de los que se han editado, consul- 
tando sólo algunos manuscritos, los libros 11-X, en una tesis mecanografiada por N. Frimer, Ye- 
shivah University, New York 1953. El libro 1 ha sido objeto de mi tesis doctoral, Barcelona 1996. 
Todas las citas del libro 1 son de mi edición; el resto de citas han sido traducidas por mí. 
35. Otro sabio que entró en el paraíso, R. EliSa b Abuya (Aher) cae en la herejía al contem- 
plar a Metatrón sobre su trono: Libro hebreo de Henoc 16: Apócrifos del Antiguo Testamento (ed. 
A. Díez Macho), p. 238. 
36. Cf. el tratado extracanónico del Talmud Masseket Kalla, cap. VI. 
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Sin embargo, Ibn Saprut va más allá de Maimónides en su comentario exe- 
gético y nos ofrece un comentario extenso del «Capítulo III» de Rabbí Eliezer. 
He aquí los puntos principales que merecen su atención. 
a)  La luz y la nieve 
Los elementos como la luz y la nieve que Maimónides relacionaba con la 
Ontología de los tres mundos y los dos tipos de materia son interpretados del 
mismo modo, pero relacionándolos con el Trono de Gloria como eje unificador 
del pensamiento: 
«(Rabbí Eliezer) hace otra pregunta: "¿De dónde fue creada la Tierra?'No era po- 
sible su creación de la lliz de su manto, como los Cielos, por la extrema diferencia que 
hay entre ellos, como demostré; también porque sus movimientos son diferentes, con 
lo que sus materias han de ser diferentes. Dice: "De la nieve que hay debajo del Trono 
de Gloria", es decir, de una materia que no conserva su figura, peor e inferiofi7, como 
la nieve (respecto a la luz); sus relaciones con el Trono de Gloria, a pesar de estar por 
debajo de él en muchos grados, consiste en hacernos alusión al vínculo unitario de los 
tres mundos, como demostré)) (EB 1 15, p. 456)3*. 
Ya antes había hablado el autor de la bondad de la materia celeste, aunque 
inferior a la esencia divina: 
«Según mi parecer, ésta es la hipótesis de Rabbí Eliezer en sus "Capítulos" cuando 
dice: '<¿De dónde fueron creados los cielos? De la luz del manto del Santo, bendito 
sea." En efecto, la constitución de esta materia denota ausencia de toda forma: así como 
la luz no contiene ninguna apariencia (perceptiva); desde su existencia anterior se pro- 
duce toda generación material; y se la denomina manto para aludir a su eternidad y su 
dependencia del Señor, como el traje respecto a su portador. Y como el traje cae (por 
debajo) del que lo lleva, ?sí la materia, a pesar de tener una eternidad igual a la del 
Señor, está por debajo de El. Y como el vestido se ajusta al que se lo pone, pero se dis- 
tingue de él, igualmente la materia se ajusta al Señor, como la luz a la lámpara. Po; ello 
también aparece en la cita como luz, porque (la materia celeste) se distingue de El en 
dignidad y perfección» (EB 1 6, p. 292). 
(3) El Trono de Gloria 
El Trono divino, que Maimónides pasaba por alto en su comentario, co- 
rresponde ahora a dos conceptos filosóficos: 
37. Los movimientos diferentes parecen referirse a los movimientos desordenados de los 
«elementos» respecto al movimiento armónico del Cielo. Una materia que no conserva su figura 
alude al mundo de lo cgenerable y corruptible» según Aristóteles. 
38. Damos el número de página correspondiente a la próxima publicación en el CSIC. 
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El Trono es, por una parte, la dynamis divina con su movimiento creador 
hacia afuera y hacia abajo, de la cual proceden por emanación todos los seres. 
Éste es un tema predilecto de la cosmología neoplatónica. El Dios uno o uno- 
Dios no necesita de lo que es, pero como es lo más perfecto no puede perma- 
necer inactivo y su dynamis es tan sobrepoderosa que ni siquiera se puede 
detener en su processio ad extra. Como fuente todopoderosa brota de él incan- 
sablemente el ser. Se puede considerar una hipóstasis o Forma pura de la cual 
emanan las distintas Formas espirituales: 
El Trono de la Gloria significa la potencia espiritual que emana del Señor 
y constituye el mundo de los (Seres) intelectivos separados por Su voluntad 
simple y única, el verdadero Trono del Señor por medio del cual se genera toda 
existencia, como dijo el Filósofo: «El Señor contempla el mundo de los ánge- 
les y después crea» (EB 1 15, p. 450). 
El Trono es, por otra parte, un atributo divino que imprime un movimiento 
de atracción y de ascenso a los seres, al cual todos ellos aspiran para aseme- 
jarse con él y retornar en un movimiento de vuelta para instaurarse en la uni- 
dad (o redditio ad intra). Por eso, el Trono aparece así mismo como el grado 
de mayor elevación y perfección a que aspiran los seres, sobre todo el mundo 
angélico, por su mayor proximidad al principio supremo. Sobre todo, considera 
el Trono de Dios como la trabazón que da unidad a todas las partes del uni- 
verso, como el centro inmóvil del Carro de la Merkabah. En el meollo de esta 
teología se halla la unio mystica extática que sólo es posible describir a través 
de la leyenda o de la teología narrativcx: 
«Su intención (de Rabbí Eliezer era decir) que todos los principios superiores e in- 
feriores, y todo lo demás, derivan del Señor por medio de una sola potencia, la que se 
llama Trono de Gloria; en él se traban todas las partes del mundo unas con otras, hasta 
el ajuste del conjunto en un solo acto: en ello consiste la plenitud del mundo cuya raíz 
es una sola potencia, la efusión espiritual mencionada» (EB 1 15, p. 450). 
y )  Importancia de la idea de penitencia 
La idea de conversión o penitencia está ya presente en los «Capítulos de 
Rabbí Eliezer»: 
((Cuando el mundo aún no había sido creado y el Santo, bendito sea, cuyo Nombre 
es grande, estaba solo, le vino al pensainiento crear el mundo. Entonces le vino a la 
mente crear el mundo; y proyectaba el inundo ante sí, pero no se tenía en pie, seme- 
jante a un rey que desea construirse un palacio, y hasta que no diseña en tierra los ci- 
mientos, señalando entradas y salidas, no empieza a construirlo. Así el Santo, bendito 
sea, proyectaba el mundo ante sí y el mundo no se tenía en pie, hasta que creó la con- 
versión.» (111 2; ed. M. Pérez, p. 65)39. 
39. Citado en EB 1 15, p. 446. 
«Siete cosas" fueron creadas antes de que se creara el mundo, a saber: La Ley, la 
gehenna, el paraíso, el trono de la gloria, el templo, la conversión, el nombre del Me- 
sías. La Ley (¿de dónde?)» (111 2; ed. M. Pérez, p. 65)4'. 
Desde un punto de vista místico-teológico, la potencia de atracción del 
Trono de Gloria la identifica Ibn Saprut con esta hipóstasis de la penitencia, 
conversión o redención: 
«Ya conoces el aforismo: "Lo primero en el pensamiento es lo último en la reali- 
zación, y lo último en la realización es lo primero en el pensamiento"42 (. . .)Al ser estas 
siete cosas la finalidad del resto de los seres, como se demostrará, son "lo primero en 
el pensamiento". Por eso dijo que fueron creadas antes que el mundo, esto es, con una 
precedencia intelectiva. Y como la "conversión" es el camino hacia esas siete, dijo que 
es anterior a todas, porque la finalidad de todas las cosas creadas, de arriba y abajo, es 
la existencia del ser intelectivo. Por eso fue el hombre lo último (creado) en su mundo, 
porque el resto de creaturas, cada una recibe una perfección parcial; pero el hombre fue 
adornado con todas» (EB 1 15, p. 448). 
La misma idea expresa la función simbólica del ángel Sandalfón, como si 
fuera el eje transversal del Carro divino que une Tierra y Cielo. Como vimos al 
principio, es el ángel encargado de ofrecer a Dios las oraciones de los fieles y la 
penitencia de los justos, tejiéndola como una corona. Ello nos muestra que la idea 
escatológica de penitencia, redención o retorno es la que preside la alegoría: 
«A esta fuerza espiritual que traba las partes del mundo aludieron nuestros Sabios 
en la sección "'En doreSin" (del Talmud), en haggigáh43, al decir: "(Y divisé) una rueda 
en la Tierra" (cf. Ez 1,14), comenta Rabbí Eliezer: "(Significa) un cierto ángel, en pie 
sobre la tierra cuya frente alcanza hasta los Vivientes. Y se enseña en una Barnitu: su 
nombre es Sandalfón, mayor que sus compañeros (en una distancia) de quinientos años 
(recorridos); y teje lazos para su Creador"» (EB 1 15, p. 452). 
6 )  Otros elementos del Trono 
Posteriormente extiende la alegoría filosófica sobre la esfera divina al descri- 
bir exhaustivamente otros elementos de la esfera de la Merkabah a la que consi- 
dera como «trono,del carro divino», dividiéndolos en elementos estáticos que 
corresponden a la imagen de asiento o escabel, símbolo del poder real, del Trono 
40. En GnR 1 4, son seis las cosas creadas antes del mundo. Cf. Pes 54a; Ne 39b. 
41. Citado en EB 1 15, p. 446. 
42. Cf. ARISTOTELES, EN. 1112b 11-24: lo último en el orden del análisis es lo primero en el 
orden del génesis. 
43. Hag 13b. (ed. 1. Epetein), p. 78. Al final de la cita Ibn saprut escribe «y teje lazos* (we- 
qoSer qt;s'eeri»t), en vez de «y teje coronas» (we-qoSer kzterim) del Talmud. 
(la figura, las patas, los cuatro y elementos dinámicos (las ruedas u 
ophanim, las esferas45), tema relacionado con la metáfora del carro dotado de rue- 
das, sobre el que reposa el Trono en las procesiones cultuales orientales. 
Vemos, pues, unidos, uno al lado de otro, dos conceptos de un ámbito cul- 
tural heterogéneo: el concepto filosófico neoplatónico de creación como ema- 
nación a partir de la dynamis sobreabundante que posee la divinidad; y el 
concepto teológico de Conversión o Penitencia, hipostasiado de manera tal que 
reemplaza al movimiento de retorno de las cosas a la unidad en el neoplato- 
nismo. El elemento que enlaza este grupo de conceptos filosófico-místicos es 
un concepto de la divinidad como el ser que representa la unidad de diferentes 
fuerzas, ascendentes y descendentes, creadoras y reunificadoras. En este re- 
tomo consiste el ideal filosófico no sólo del sabio, sino del hombre piadoso, 
dada la importancia que se da en la alegoría a la Penitencia. 
Como conclusión y resumen, podeinos decir que se ha perdido bastante de 
la sobriedad y de la claridad con que R4aimónides distinguía los ámbitos de la 
fe y la razón, de la filosofía y la teología. Sin embargo, lo que le interesa al 
autor del siglo XV, en una época de crisis interna de las relaciones dentro de las 
aljamas y de conversiones abundantes", es inculcar el sentimiento de la Con- 
versión y de la Penitencia como lazo de unión de la comunidad o aljama, por 
encima incluso del ideal de superioridad del filósofo contemplativo y solitario. 
La sencillez del comentario de Maimónides es abandonada en el siglo XV 
por una alegorización complicada. ¿Cuál es la causa? Así como Maimónides 
dirigía su Guía al incipiente filósofo perplejo sobre las relaciones entre la fe y 
44. «Dijo (R. Eliezer): "Su figura (del Trono) como el zafiro (fijo) con cuatro patas" (111 2, p. 
73) para negarle el movimiento, puesto que todo lo que se mueve es un cuerpo. Dijo: "Tiene cua- 
tro patas" (Ibid.) para indicar que los ángeles son cuatro cuerpos de ejército (. . .) Dijo: "¿Cuántos 
ángeles hay en su estrado? Cuatro", dos que: suben y dos que bajan; en número (total) son "siete 
(creados al principio)" (Ibid.), igual al número de (esferas de) las estrellas (que forman) un grupo, 
como recuerdan nuestros Sabios (. . .) Dijo: "Los cuatro Vivientes están fijos en él" (Ibid. p. 74): 
significa las cuatro clases de esferas que emanan de ellos» (EB 1 15, pp. 452-454). 
45. Las Ruedas (ophanim) se relacionan con el constante movimiento creador de Dios, hacia 
afuera, siguiendo las directrices de los arquetipos (los Vivientes del Trono): «"De acuerdo con 
ellos (giran) las ruedas y esferas de la Merkabah" ("Capítulos", ibid) alude al movimiento de la 
hylé y de los elementos por medio de los movimientos de los cuatro Vivientes» (EB 1 15, p. 454). 
46. Véase, J. VALDE~N (y otros), Feuclalisrno y consolidación de los pueblos hispánicos, en 
Historia de España (ed. M. Tuñón), Barcelona 1980, IV, pp. 126, 334ss, 395-399; A. ROBLES, 
San Vicente Ferrer en el contexto del dirz'logo: las rninorías religiosas, en Escritos del Vednt 
XXVI (1996) 145-171; B. LEROY, LOS judios de Navarra en la Baja Edad Media, Madrid 1991, 
pp. 140-146; F. BAER, Die Jziden im Christlichen Spaaien (erster Teil; Urkicnden 14nd Regesten: 
1: Amgonien und Navarra), primera parte, Berlin, Akademie Verlag, 1929, pp. 279s. 
la razón, Ibn Saprut dirige su obra al joven lector que se inicia en el estudio de 
la literatura de debate judeo-cristiano47. Por ello, podemos dar algunos motivos 
de su método en el comentario de la hagaddah: 
a )  Introd~icir a los lectores en los misterios filosóficos 
En el prefacio de su obra, Sofinat Pa'aneah (el Desvelador de los Miste- 
rios, cf. Gn 41,45), R. Sem Tob ibn saprut explica que Aben Ezra podía sen- 
tirse satisfecho en sus comentarios con meras alusiones a los principios 
filosóficos ( n n i ~ ) ,  pues estaba seguro de que sus oyentes ovlectores lo entende- 
rían; no es éste el caso de los lectores en la época de Ibn Saprut. Por eso, éste 
intenta explicar lo que parece misterioso en las palabras de Aben Ezra". 
b)  El deseo de distanciarse del comentario cabalístico 
Ya Maimónides hacía una alegoría del texto de Rabbí Eliezer comentado, 
describiendo los dos tipos de materia celeste y terrenal. Ibn Saprut amplía, en 
otros textos, las explicaciones filosóficas sobre las relaciones entre materia y 
forma del universo para obviar cualquier tipo de dualismo gnóstico entre ambas. 
En efecto, Ibn Saprut conoce la obra de comentario a la haggadah del rabino 
barcelonés Salomón b. Abraham ibn Adret (1235-1310), discípulo y sucesor de 
Nahmánides al frente del judaísmo catalán. Ibn Adret compartía con Nahmáni- 
des el punto de vista de que la Cábala debía enseñarse oralmente sólo a peque- 
ños grupos de iniciados, por lo que no reflejó plenamente sus ideas cabalistas en 
ninguno de sus escritos49. En la introducción a su obra sobre la haggadah titu- 
lada Pardes Rimmonim («El jardín de los Granados») Sem Tob alaba la inten- 
ción de Ibn Adret de interpretar la haggadah por medio de una conjunción de la 
filosofía con el sentido literal de la Torah. Sin embargo, critica la mezcla de in- 
terpretación filosófica y cabalística a ciertos pasajes, lo cual desorienta al lector. 
Pues, ((filosofía y qabbalah son, en realidad, dos cosas opuestas entre las que no 
puede darse un mediador, y esto ha sido causa de confusión para estudiantes se- 
47. «La finalidad de este libro es serme útil a mí  y a cuantos comienzan a iniciarse en el es- 
tudio, como yo hoy, y les sirva como "escudo" a mi generación frente a las preguntas de los cris- 
tianos; respecto a los sabios, para que mueva su corazón hacia estos estudios y mediten la clase 
de respuestas que darán» (EB, prol. p. 8). 
48. Lib. Bodleiana Ms. 2350 (Opp. Add. 4" 107). Cf. M. FRIEDLANDER, ESSUYS on the 
Writings of Zbn Ezra, London, The society of Hebrew Literat~lre, 1877, p. 222. 
49. Presionado por los rabinos antiracionalistas del sur de Francia, como Abba Mari de 
Montpellier, acabó aceptando la publicación en Barcelona en 1305 de dos bandos: uno que 
prohibe estudiar filosofía antes de los veinticinco años y otro en contra de la interpretación ale- 
górica de la haggadah (DAJ p. 87). 
rios»50. Con ello quería indicar que en la exégesis de la haggadah, Ibn Adret 
mezcla elementos de verdad con el absurdo. 
Un ejemplo lo tenemos en la haggadah sobre el Leviatán que relata el Tal- 
mud (Baba Batra 74b)s1. Este pasaje nos da información sobre la figura del Le- 
viatán, creado el quinto día, que gobierna sobre el resto de los animales; éste 
fue creado originariamente macho y hembra, como el resto de los seres vivos. 
Ibn Adret explica que este pasaje designa de forma alegórica las relaciones 
entre cuerpo y alma y utiliza el término Leviatán para designar el alma que dis- 
tingue al hombre, como una corona, del resto de las criaturas (cf. Prov 1,9: «(La 
instrucción de tu padre y de tu madre son) corona graciosa (livyat hen) para tu 
cabeza9).  Ben saprut alaba esta imagen por su acierto sugestivo para su exé- 
gesis especulativa y describe también las relaciones entre el cuerpo y el alma 
en los seres humanos a partir de las imágenes sobre la creación y las caracte- 
rísticas del Leviatán femenino y masculino. Sin embargo, critica que no haya 
distinguido más claramente entre el «alma racional», propia del hombre, y el 
«alma vegetativa», común al hombre y al resto de los animales53. 
En el Eben Bohan vuelve a descrzbir las relaciones entre cuerpo y alma 
(como materia y forma), como unión d.e lo femenino y lo masculino, pero esta 
vez tomando las imágenes del Génesis sobre la íntima unión de Adán y Eva? 
«Dios creó el alma racional en virtud de esta materia, es cierto, pero yo añado que 
el Señor creó y purificó la materia con semejante cualidad con motivo de que morase en 
ella el alma racional creada. Y dispuso que fuese la (forma) perfección de aquella mate- 
ria, lo cual permanece como un misterio; y la introdujo en el hombre en una unidad de 
entendimiento, como la idea y lo imaginado, con lo que ambos se perfeccionan y son 
como "una sola carne" (cf. Gn 1,26): el Intelecto adquirido* (EB 1 6, pp. 254-256). 
El citado pasaje de Baba Batra 74b narra la muerte del Leviatán femenino, 
pues de seguir juntos como especie hubieran destruido la Tierra. Esta bestia 
50. PardeS Rirnmonim, ver introd., 2a. 
51. En la edición inglesa del Talmud (ed. 1. Epstein), pp. 296s.  También en L. GINZBERG, 
The Legends of the Jews by, traducido del manuscrito alemán por Henriette Szold, 7 vols., Phi- 
ladelphia 1946-1947, vol. 1, pp. 2 6 s .  Ambos comentarios de Ibn Adret están recogidos en la obra 
PeruS ha-Aggadot 1;-RaSba le-massehet Eaba Batra, en Bar Ilan Sefer ha-Sanah VII-VI11 
(1970) 140.143-144. Citados en L. A. SEGAL, Late-Fourteenth Century Perception of Classical 
Jewish Lore: Shern Tob ben Isaac Shaprut's ,4ggadic Exegesis, en Fr-orn Ancient Israel tu Modern 
Jucic~ism: Intellect in Quest of Understandi~zg; Essays in Honor of Marvia Fox (ed. J .  Xeusner), 
11, Atlanta 1989, pp. 213-215. 
52. PardeS Rimmonim 9b, en SEGAL, Late-Fourteenth Cent tq  Perception 215. 
53. Sofenat Pa'aneah fol. 276; Citado en SEGAL, Late-Fourteenth Century Perception 11 215. 
54. En Sofénat Pa'aneah Ibn Saprut extiende la alegorización del primer capítulo del Géne- 
sis, comenzada ya por Abraham jbn Ezra, hasta el cuarto. Ver FRIEDLASDER, Essays on the 
Writings of ibn Ezra 224. En Ibn Saprut la idea designa la forma pura de la mente (lo mascu- 
lino) y lo imaginado (las facultades materiales del alma, lo «femenino»). Ver, N. E. FRIMER- 
D. SCHWARZ, The Life and Thought of Shem Tov ibn Shaprut (en hebreo), Jerusalem, 1992, p. 67. 
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será servida como manjar en el banquete de los justos, en los últimos tiempos, 
para describir -de acuerdo con el sentido literal del texto talmúdico que da Ibn 
Adret- un estadio en el mundo futuro en el que habrá una fiesta, donde el de- 
leite corporal ayudará a las almas a prepararse para la plenitud psíquica. Ibn Sa- 
prut niega esta correspondencia mística entre lo corpóreo y lo psíquico, 
aportando otro pasaje del Talmud (Ta'anit 26b), con lo cual se deja clara la su- 
perioridad que la filosofía neoplatónica otorga al alma sobre el cuerpo: 
«A esto se refieren nuestros sabios al decir: "En el mundo futuro no habrá comida 
ni bebida ni siquiera cuerpo material, sino que los Justos están sentados-(en tronos), con 
la corona ceñida sobre sus cabezas, disfrutando del resplandor de la Sekiná" (Tnlrnud 
Ta'anit 26b); decir "sentados" significa "existiendo", como proclaman los salmos (. . .) 
"en cambio, Tú, Señor, por siempre permaneces" (Sal 102,13); al decir "con sus coro- 
nas ceñidas" quieren decir "sus conocimientos", como (dice el Cantar), "con la corona 
con que la ha coronado su madre" (Ct 3,ll): (la corona) es un símbolo de la sabiduría 
y es como la "corona de la Ley"; con la frase "sobre sus cabezas", quieren decir "sobre 
sus almas", pues ellas son la "cabeza del hombre": lo que le confiere existencia y per- 
fección, y por la cual son lo que son»55 (EB 1 3, p. 98). 
c) La defensa de la tradición 
Esta exégesis ayuda así mismo al joven estudiante del debate judeo-cris- 
tiano a fortalecerse contra quienes se burlan de los «sabios» y coleccionan tex- 
tos haggádicos con el propósito de ridiculizar las tradiciones judías. Éstos son, 
en primer lugar, los judíos conversos, tal y como se declara en el prefacio del 
Eben Bohan: «Aumentan los hombres de nuestra Alianza que abandonan nues- 
tra fe y, para complacer a los cristianos, nos persiguen mediante disputas con- 
tra nosotros, planteándonos cuestiones sacadas de la Biblia y de la haggadá, 
bien sea para afirmar la fe cristiana, bien sea para ridiculizarnos con reprensio- 
nes ante los cristianos, nuestros señores; con lo que resultan para nosotros una 
red y una trampa.96 En segundo lugar, Ibn Saprut tiene presente a algunos au- 
tores cristianos, como R. Martí, en el Pugio Fidei, donde condena los antropo- 
morfismos de la rnisma57. A este respecto observa en el libro XI del Eben 
55. En esto sigue a Maimónides quien escribió en la Guía (11 27): «De igual manera, las 
alrnas de los escogidos, según nuestra opinión, que fueron creadas, jamás dejarán de existir. Con- 
forme a ciertas teorías de quienes se atienen al liberalismo de los MidraSSim sus cuerpos goza- 
rán también perpetuamente de eterna felicidad, según la conocida creencia que algunos profesan 
sobre los moradores del Paraíso.» 
56. EB, prólogo, p. 6. Uno de los primeros conversos en criticar los antropomorfismos de la 
haggadah fue Pedro Alfonso (MoSeh Sefardí) de Huesca, convertido en 1106, a los 44 años. Ver, 
J. TOLAN, Petrus Alfonsíand his Medieval Readers, Florida, University Press, 1993, pp. 22-25. 
57. Según SEGAL, Late-Fourteenth Century Perception 219, n. 41, el cardenal Pedro de Luna 
coleccionaba obras en las que se seleccionan haggadot con el objeto de ridiculizar la tradición 
judía. Sobre la haggadah considera R. Martí que todas las tradiciones judías son obviamente fal- 
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Bohan («La Piedra de Toque»): «Ningún argumento debe inferirse de la hag- 
gadah, ya que todas las sentencias hagádicas tienen carácter metafórico, y se 
refieren a materias ocultas; no se las debe tomar literalmente en tanto que sólo 
presentan (el nivel) exterior.»58 
Por ello, Ibn Saprut, aparte de dirigirse al joven estudiante, se refiere, de un 
modo más amplio a toda la comunidad judía, necesitada de unidad y de cohe- 
sión en un momento de crisis espiritual, como es la etapa de finales del siglo 
XIV. En el mismo prefacio escribe (ibid. p. 6): «por nuestros pecados acrecen- 
tados a causa del exilio y sus consecuencaas, nos debilitamos mucho más; (con 
todo ello) la ley se va olvidando en Israel y no sabemos responderles como con- 
viene (a los cristianos), al agobiarnos las preocupaciones del vivir, el sustento 
de nuestras esposas e hijos y el gravamen de los impuestos que pende sobre no- 
sotros». Entre estos «pecados» podemos mencionar la crisis espiritual y social 
interna que atraviesan los judíos hispanos en general, y de Navarra en particu- 
lar, a fines del siglo XIV. La comunidad judía pasa por una crisis interior con 
la división entre judíos ricos o de corte y judíos pobres, las riñas entre familias 
y las multas por denuncias al poder civil; la consecuencia es que el número de 
conversos, también entre la gente sencilla, aumenta de forma alarmante, unas 
veces simplemente para mejorar la posición social; otras veces, por convicción; 
otras, por causa de la predicación de la Iglesia. Por ello, al acabar el libro 1 del 
Eben Bohan, dedicado a temas filosóficos, retoma motivos del prólogo sobre la 
necesidad de unidad en el judaísmo hispano. 
Podemos afirmar que durante la Edad Media ciertos textos del misticismo 
rabínico plantean problemas al filósofo a la hora de armonizarlos con la fe y los 
sas. Ver J. COHEN, Mendicants, the Medieval Church, and the Jews: Dominican and Franciscan 
Attitudes toward the Jews in the thirteenth and Fourteenth, Cornell University, 1978 (tesis docto- 
ral microfilmada), pp.186-221. Sobre la actitud de R. Martí, ver E. COLOMER, La controversia is- 
lamo-judeo-cristiana, en Diálogo jilosójico-religioso entre cristianismo, judaísmo e islarnisrno 
durante la Edad Media en la Península Ibérica (ed. H .  Santiago-Otero), Brepols, 1994, pp. 245s: 
«si primero (R. Martí) se orienta principalmente hacia los musulmanes, después se dirige sobre 
todo hacia los judíos. El cambio de punto de mira tiene que ver con el cambio de la actividad mi- 
sionera del autor. Pero no hay que excluir (. . .) un motivo psicológico y sociológico, que contaba 
desgraciadamente con una larga tradición. La Edad Media cristiana ve en el judío el enemigo in- 
terior y, por tanto, el más peligroso.» El propio Martí lo reconoce, citando a Séneca: «Cuando es 
cuestión de hacer daño, no hay peste más eficaz que el enemigo familiar. Y ningún enemigo de la 
fe cristiana es más familiar, ni más inevitable para nosotros que el judío.» El motivo psicológico 
puede no ser polémico, sino simplemente la consideración del judaísmo como raíz del cristia- 
nismo, mientras el islam se considera una desviación de éste. Sobre la raíz judía del cristianismo 
ver, D. FLUSSER, El cristianismo, una religión judía, Barcelona, Riopiedras, 1995, pp. 45-96. 
58. Eben Bohan, fol. 149v (Lib. Bodleiana, Ms. Opp. Add. 4Q,72). Citado en SEGAL, Late- 
Fourteenth Century Perception 210s~ .  
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principios filosóficos sobre la creación. Estos textos poseen cierta vinculación 
con las corrientes dualistas y gnósticas que influyeron también en sectas cris- 
tianas de los primeros siglos, aunque el monoteísmo judaico subraya siempre 
la supremacía de Dios sobre cualquier principio del mal, como la materia. El 
texto comentado de «los Capítulos de Rabbí Eliezer» presenta esta dualidad 
entre la luz del manto divino y la nieve que se halla por debajo. Maimónides. 
en el siglo XII, comenta el texto de acuerdo con la cosmología neoplatónica, 
mientras que Ibn Saprut presenta la alegoría, liberándola de cualquier sospecha 
de armonización con la Cábala o con otras tendencias literalistas (Ibn Adret); 
por otro lado, al final del libro 1, del Eben Bohan, dedicado a la reflexión filo- 
sófica sobre Dios, hace una llamada a la penitencia y a la conversión de la co- 
munidad judía en un momento de crisis interna. 
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Summary 
The article analyzes the problems caused by a quotation on creation in the known 
rabbinic work, ((The'Rabbi Eliezer Chapters)), in the Middle Ages. In the introduction, the 
author studies the type of Jewish mystical literature in the rabbinic period. Afterwards, 
he studies the reception of Rabbi Eliezer's quotation on creation in Maimonides (twelfth 
century) and in R. Shem p b  ben Saprut (Tudela, fourteenth century), against the cul- 
tural background of neo-Platonic philosophy and the relations with other civilizations, as 
well as the increasing power of Christianity in the Peninsula. Finally, the author gives 
some guide lines on Ibn Saprut's methodology of allegorical and philosophical type, in 
his analysis of the haggada or cultural heritage of rabbinic literature. 
